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LA PRESION CRISTIANA SOBRE LOS TERRITORIOS 
VASCONICOS EN EPOCA BAJOIMPERIAL. 
En su implantación, el cristianismo primi-
tivo supo aprovecharse de los avances opera-
dos por la romanización. Pese a la temprana 
presencia romana y a la supuesta —y digo 
supuesta porque se basa %tan sólo en un argu-
mento ex silentio y carece de datos fehacien-
tes— prolongada amistad de los Vascones con 
Roma, la romanización no afectó por igual a 
todos los territorios vascónicos, ni sus efectos 
se dejaron sentir en un mismo grado. La 
presencia romana comportó el debilitamiento 
de la organización social indígena, afectando 
profundamente, en consecuencia, a la estructu-
ra económica y a las manifestaciones culturales 
que le eran adecuadas. La intensificación en 
algunas áreas vascónicas del urbanismo, que 
propiciara Roma, forzó a sus habitantes a 
establecer formas de relación y de convivencia 
distintas de las que eran peculiares a la pobla-
ción autóctona. Por otra pa rte, el latín, como 
lengua de la administración y de promoción 
social, presionó, en combinación con otros 
factores de romanización, con mayor intensi-
dad en unos lugares que en otros, en su intento 
de desplazar a la lengua vernácula, que era el 
mejor vehículo cultural indígena. Hubo desde 
un comienzo amplios grupos de población de 
zonas relegadas y de poco interés económico 
para Roma que se mostraron reacias a la asimi-
lación, mientras que en otras los efectos de la 
aculturación se hacen patentes. Con todo, 
desde el punto de vista religioso el impacto 
romano, aunque intenso, no produjo ni mucho 
menos la desaparición total de las divinidades y 
prácticas religiosas indígenas, sin duda porque 
no había un obstáculo insalvable para la inte-
gración y sincretismo de lo indígena con lo 
romano. En cambio, con el cristianismo, en su 
calidad de religión monoteista, este proceso de 
integración y sincretismo resultaba difícil y en 
algunos aspectos inviable. 
Esta es la perspectiva desde la que hay 
que contemplar la implantación del cristianis-
mo en los territorios vascónicos y la resistencia 
de sus habitantes a dicha implantación. 
En nuestro estado actual de conocimien-
tos, la aparición del cristianismo en los territo-
rios vascónicos se revela más tardía que la de 
otras zonas peninsulares, manifestándose en 
lugares de tradición urbana e intensa romani-
zación. En una fecha tan temprana como la que 
corresponde a la carta sinodal de San Cipriano 
del año 254, se constata ya la existencia de una 
comunidad en la ciudad próxima de Caesarau-
gusta bajo el obispo Félix (1). Las Actas del 
Concilio de Elvira testimonian la existencia de 
comunidades cristianas próximas a los Vasco-
nes en las ciudades de Caesaraugusta y Fibula-
ria —posiblemente Calagurris Fibularensis-
(2). Luego, el propio Prudencio informa del 
martirio en la vascona Calagurris, durante la 
persecución de Diocleciano, de los soldados 
Emeterio y Celedonio. Esto, de suyo, esclarece 
poco la cuestión, todavía pendiente, del 
momento de la introducción del cristianismo en 
los territorios vascónicos, que pudo ser anterior 
(1) Ciprian. Epist. 67 (ed. J. Campos, Madrid, 1964, p. 631-40): alius Felix de Caesaraugusta. 
(2) Al concilio de Elvira asiste el obispo lanuario de Fiblaria o Fibularia, que podría tratarse de Calagurris Fibularensis, men-
cionada por Plinio (Nat. Hist., III, 3, 24), y que pudiera ser la misma que César menciona como contributa de Osca (A. 
García y Bellido, La España del siglo primero de nuestra era (según P. Mela y C. Plinio), 2.» ed., Madrid, 1977, p. 237). Se 
piensa que se encontraba situada en las proximidades de Jaca (M. Sotomayor en Historia de la Iglesia en España, Madrid, 
1979, p. 91) y se acostumbraba a identificar con Loarre (A. García y Bellido, La España del siglo... o. c. p. 237), pero muy 
bien pudiera serlo con el topónimo Calahorra de la localidad oscense de Bolea (ver G. Fatás, «Caesaraugusta Christiana» 
en I Concilio Caesaraugustano.MDCAniversario, Zaragoza, 1981, p. 149). No sabemos si las identificaciones menciona-
das son correctas. En cualquier caso, la sede indicada no aparece representada en ningún otro concilio, y en la zona emer-
ge luego la sede de Huesca. 
La localidad puede estar implicada una vez más en la alusión al «calagurritano» Vigilancio, presbítero en Barcelona hacia 
el 400, que se mostraba contrario al culto de los mártires, al celibato, a las vigilias y a otras prácticas cristianas. San Jeró-
nimo, que se le opone decididamente Contra Vigil. P.L. 23, col. 353-368 , establece en su ataque una serie de conexiones 
entre Quintiliano de Calahorra, Vigilancio y los bandoleros con los que se fundó Convence (de diversas procedencias, 
según San Jerónimo; Vascones, según San Isidoro, Etym. IX, 2, 107) en razón del mismo nombre de las dos ciudades y 
quizá también a su posible consideración de vasconas. La ciudad de Vigilancio no sería la Calagurris del Ebro sino quizá 
la pirenaica, de la que, como hemos dicho, se ofrecen diversas identificaciones hipotéticas a las que poco puede ayudar la 
indicación del Itin. Ant. (457,9) que la coloca entre Tarbelinas y Tolosa. 
(3) La probabilidad de que no fuesen miembros de la comunidad de Calahorra nos la hemos planteado anteriormente: J.J. 
Sayas, «La cristianización de los Vascones. Príncipe de Viana, 174, 1985, p. 46. 
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al martirio. No obstante, hay que tener presen-
te que los dos mártires Emeterio y Celedonio 
llevan nombres griegos (3), lo que, en princi-
pio, hace pensar que no fueran naturales del 
lugar. Sabemos que en ocasiones, aunque 
excepcionales, se implantaron nombres 
griegos a individuos que no lo eran, pero lo 
cierto es que el estudio onomástico, a pa rtir de 
las monedas y de los epígrafes, de las personas 
que integraron la primerá sociedad calagurrita-
na —indígenas con nominación romana e 
inmigrantes que a lo largo del tiempo se habían 
instalado en Calagurris— indica que no apare-
cen nombres griegos (4). Por otra pa rte, está la 
información trasmitida por Prudencio de su 
condición de soldados, sin precisiones respecto 
a la unidad a la que pertenecían y al acantona-
miento de la misma. Los soldados de la Legio 
VII Gemina se reclutaban —así ocurrió tam-
bién en la época en cuestión— preferentemen-
te entre los hispanos, con algún caso africano, 
explicable por el hecho de que en el terreno 
militar Africa era una prolongación de Hispa-
nia (5). Los testimonios epigráficos señalan, 
además, una clara tendencia a reclutar a los 
soldados primordialmente en las zonas donde 
se encontraban acantonadas las tropas. Así, 
frente a los once casos con menciones de origen 
correspondientes a los conventi del noroeste y 
del cluniense, se tienen sólo diez casos para el 
resto de la Península (6), sin que Calagurris en 
estas fechas esté aludida en testimonio alguno. 
Por otra parte, el suponer que Calahorra en 
esos momentos contase con un destacamento, 
con carácter permanente de tropas del sector 
oriental es altamente problemático en sí 
mismo. Por otro lado, para los momentos 
inmediatamente anteriores y posteriores a la 
persecución no tenemos evidencia de que se 
hayan producido perturbaciones sociales en el 
sector, que aconsejasen el traslado de tropas; 
y, respecto de la mención de la Notitia Dignita-
turn (7) del traslado y asentamiento de la 
cohors celtiberica en Iuliobriga y de la cohors 
prima Gallica en Veleia, ignoramos de hecho la 
fecha en la que pudieron tener lugar dichos 
traslados (8). 
Todas estas razones hacen poco probable 
la posibilidad de que estos mártires sean 
naturales de Calagurris y, por lo tanto, de que 
puedan ser considerados como testimonio de la 
existencia de una comunidad cristiana en la 
ciudad en los momentos en que se produce la 
persecución (9). 
De lo que no cabe duda, en cambio, es de 
que el culto a estos mártires y la solicitud de 
milagros propició en Calagurris la existencia de 
una comunidad cristiana, pues en época de 
Prudencio se contaba ya con un baptisterio y a 
Calahorra acudían peregrinos de fuera y de las 
cercanías (10). 
A partir del siglo IV se hace más notoria la 
presencia de comunidades y de testimonios 
cristianos en las zonas adyacentes y en los 
propios territorios periféricos. Es de suponer 
(4) Ver M. Grant, From Imperium toAuctoritas, Cambridge, 1946, p. 166 y 461. Ver también la onomástica del lugar a través 
de la obra de M. Ruiz Trapero, Las acuñaciones hispano-romanas de Calagurris, Barcelona, 1968, y en el trabajo de P. 
Utrilla, «Gentes en el convento jurídico caesaraugustano según la epigrafía y la numismática», Cuad. de Inv. Geog. e 
Hist. Coleg. Univ. de la Rioja, V.2, 1979. 
(5) Ver G. Forni, Il reclutamento delle legioni da Augusto a Diocleziano, Milano, 1953, p. 227; J. M. Roldán, Hispania y el 
ejército romano. Contribución a la historia social de la España antigua, Salamanca, 1974, p. 247. 
(6) Observar estos aspectos en G. Forni, II reclutamento... o. c. p. 247 y J. M. Roldán, Hispania y el ejército... o.c. p. 245-248. 
(7) La Notitia Dignitatum es un documento que quizá inicialmente pretendió reflejar las disponibilidades del Imperio, pero 
que fue reelaborado y modificado en diversos momentos, por lo que en él se han mezclado elementos que reflejan situa-
ciones anteriores junto con otras nuevas. Se hace preciso, por tanto, tratar de precisar los períodos a los que correspon-
dería cada mención. Por lo que respecta al capítulo XLII se situaría en un momento posterior al 398 (ver esta opinión en 
G. Clemente, La «Notitia Dignitatum», Cagliari, 1968, p. 307 y 363). Otros aspectos en E. Demougeot, («La "Notitia 
Dignitatum" et l'histoire de l'Empire d'Occident au début du V siècle» Latomus, 34, 1975, p. 1079-1133) y J. Arce («La 
"Notitia Dignitatum" et l'armée romaine dans la diocesis Hispaniarum» Chiron, 10, 1980, p. 597). 
(8) A. García y Bellido («Cohors Gallica equitata civium romanorum», Conimbriga, I, 1959, p. 29 ss. aquí p. 40) piensa que el 
traslado de esta cohorte se debía a motivos estratégicos, concretamente, cubrir la entrada de los Pirineos. Pero, aunque se 
aceptara esta consideración, que no es más que una suposición hipotética, no se explicaría con ella —el ilustre investiga-
dor desaparecido no lo pretende— la existencia y la finalidad a desempeñar en Calagurris de un destacamento de dicha 
unidad. 
(9) A.E. de Mañaricua, («Al margen del himno I del Peristéphanon del poeta Prudencio, Berceo, 9, 1948, p. 492 ss. aquí p. 
497) considera como probable que dichos mártires fuesen de Calahorra. U. Espinosa (Calagurris Julia, Logroño, 1984, 
p. 219) presta atención, a este respecto, a los pocos detalles que recuerda la tradición con relación a los mártires, detalles 
que serían más numerosos si los mártires hubiesen pertenecido a alguna de las familias locales. Sobre el cristianismo en 
el País Vasco ver también A.E. de Mañaricua, «Introducción del cristianismo en el País Vasco en» I Semana de Estudios 
de H. a Eclesiástica del País Vasco. Vitoria, 1981, pags. 27-41. Idem. «Vasconum gentilitas en Prudencio» Estudios de 
Deusto, 15, 1967, pags. 255-270. 
(10) Pese a que Prudencio (Perist. I, 7-11) extiende de forma general a otras zonas geográficas la consideración de que los 
peregrinos llegaban de otros lugares, es posible que el culto de estos mártires no alcanzara tal dimensión hasta la época 
visigoda, tal y como opinan A. Fábrega y Grau (Pasionario hispánico, I, 1953, p. 121) y U. Espinosa (Calagurris Itulia... 
o. c. p. 224). 
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que a partir de los lugares de antigua y sólida 
presencia cristiana, como Zaragoza o Fibularia 
—si fuese Calgurris Fibulensis y las identifica-
ciones propuestas—, el cristianismo fuese 
progresando territorialmente. En este sentido 
tienen su significación correspondiente las 
tumbas cristianas con mosaico de la segunda 
mitad del siglo IV de Corcojuela de Fontana 
(11), aunque se encuentra apartada de la zona 
en cuestión. Por lo que hace a los territorios 
vascónicos periféricos, contamos con el sarcó-
fago paleocristiano de Castilliscar de hacia el 
340 (12). 
En los territorios próximos de la pa rte 
meridional, se puede pensar que desde la 
comunidad de Calagurris, y quizá también 
desde Alfaro, que aporta como testimonio los 
mosaicos tumbales cristianos de finales del 
siglo IV o comienzos del siglo V (13), el cristia-
nismo se propagó a Tricio (14) y a Ortigosa de 
Cameros (15). 
Las creencias cristianas penetraron 
profundamente entre las personas que movían 
los engranajes del poder imperial, y los latifun-
distas y ricos possessores que los sustentaban 
se fueron imbuyendo lentamente de las 
mismas. Esto hizo que el cristianismo se vivie-
se en grados diferentes. Para unos, se trataba 
simplemente de una aceptación un tanto 
superficial de la fe cristiana, que se compagi-
naba sin más con la cultura material de la 
época y con los esquemas culturales y artísticos 
de la misma, hasta el punto de que en ocasio-
nes sólo algún indicio de cristianismo —objeto, 
elemento gráfico o expresión— nos pone sobre 
la pista de que una determinada propiedad 
pertenece a un cristiano. En otros, por el 
contrario, se produce una decantación más 
profunda de su fe. Es para éstos, sobre todo, 
para quienes paganismo y barbarie constituyen 
un mero término de referencia que se opone a 
cristianismo y cultura, medio este último en el 
que el hombre alcanza su dimensión humana 
plenamente lograda. 
Esta «encarnación del cristianismo» como 
la designa M. Sotomayor (16) se puede desvir-
tuar, tanto por un incontrolado materialismo 
como por exceso de espiritualidad. 
El Priscilianismo escoró hacia esta última 
vía con ese radicalismo ascético suyo, que 
desdeñaba los bienes de la naturaleza (17). Es 
muy probable que los territorios vascónicos y 
sus zonas adyacentes se viesen implicados en 
las actividades priscilianistas, puesto que estas 
ideas atravesaron frecuentemente las rutas 
pirenaicas. La celebración en el 380 de un 
concilio condenatorio en Zaragoza y otro en el 
385 en Burdeos puede ser un indicio de hasta 
qué punto la jerarquía de una y otra vertientes 
se sentía inquieta respecto del posible arraigo 
de la doctrina a uno y otro lados del Pirineo 
(18). 
(11) Ver R. del Arco, Excavaciones en Montes Cillas, término de Coscojuela de Fontova (Huesca), Mem. de J.S.E.A, 38, 
1921; P. del Palol, Arqueología cristiana de la España romana, siglos IV-VI, Madrid-Valladolid, 1967, p. 331 y s. 
(12) Sobre este sarcófago ver H. Schlunk y T. Hauschild, Hispania antiqua. Die Denkmüler der frühchristlichen und westgo-
tischen Zeit, Mainz am Rhein, 1978, p. 21 y sobre todo p. 118-119 con toda la bibliografía. 
(13) Respecto a la cronología de estos mosaicos de las tumbas, se cuenta con un elemento post quem, constituido por las tres 
monedas encontradas en su interior correspondientes a Constante II, lo que llevaría a situar el mosaico en la segunda 
mitad del siglo IV. Ver P. Galindo, «El mosaico romano de Alfaro», Zurita, 10, 1933, p. 12 y ss.; F. Alvarez Osorio, «El 
mosaico paleocristiano hallado en Alfaro (Logroño)», Anuar. C. Fac. de Arch. Bibl. y Arq. vol. III, 1935, p. 403 y ss.; J. 
Vives, Inscripciones cristianas de la España romana y visigoda, Barcelona, 1942, p. 75-76; P. de Palol, Arqueología cris-
tiana ...o.c. p. 335-336. 
(14) J.C. Elorza et alii, Inscripciones romanas en la Rioja, Logroño, 1980, p. 50; U. Espinosa, Calagurris Julia ...o.c. p. 226. 
(15) En la excavación de la cueva de Tajón se encontró un esqueleto y cerca de él restos cerámicos y de cristal, huesos de 
animales domésticos y una hebilla calada rectangular con una decoración que componía una inscripción. J. Vives (Ins-
cripciones.. o.c. n.° 399, p. 137) duda en la interpretación del último signo, que considera decorativo. J. Garin Modet 
(«Hebilla epigráfica cristiana del siglo V hallada en Ortigosa de Cameros (Logroño)», B.R.A.H., 63, 1913, p. 106), aun-
que da también una interpretación hipotética, no pensó en que se tratase de un rasgo decorativo. 
(16) Ver M. Sotomayor, Historia de la Iglesia... o. c. p. 289 y ss. 
(17) El Priscilianismo, opina M. Sotomayor (Historia de la Iglesia.. o.c. p. 290), supuso un riesgo: «a causa de su angelismo, 
de su espiritualismo exagerado, de su radicalismo ascético, que pretendía prescindir —al menos en teoría— de nuestra 
condición humana y menospreciaba los valores culturales y los bienes de la naturaleza, fascinados, sobre todo, por la 
espectación engañosa de un próximo e inminente final del mundo». 
(18) A la celebración del concilio de Zaragoza del 380 en el que se condenaron las ideas priscilianistas asistieron también los 
obispos Delfín de Burdeos y Febado de Agen. Esto puede ser indicativo de que las ideas priscilianistas habían arraigado 
a una y otra vertientes del Pirineo y de que habían arraigado fuertemente en el Valle del Ebro, tal y como suponen algu-
nos autores. Ver J. M.' Blázquez, «Prisciliano, introductor del ascetismo en Hispania. Las fuentes. Estudio de la investi-
gación moderna» en I Concilio Caesaraugustano... o.c. p. 65-122. Que el Priscilianismo seguía siendo un problema en la 
Tarraconense a comienzos del siglo V puede deducirse por la nueva documentación encontrada. Ver al respecto Divjak, 
SanctzAurelii Augustini opera, Epistola ex duobus codicibus nuper in lucem prolatae, en CSEL, II, Viena, 1981, p. 51 ss. 
Ver relacionado con esto M. Díaz y Díaz, «Consencio y los priscilianistas» en Prisciliano y el Priscilianismo, Oviedo, 
1982, p. 71-76; J. Amengua], «Informacions sobre el priscillianisme a la Tarraconense segons l'Ep. 11 de Consenci (any 
419)», Pyrenae, 15-16, 1983, p. 319-338. 
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Los Vascones están, pues, sometidos a 
presiones diversas que son, por otra parte, las 
que está padeciendo el resto de la Península. 
Y no es tan sólo esta posible actividad ascética 
priscilianista. 
Dentro de esa dinámica conceptual en la 
que el paganismo se adecua a la barbarie y sólo 
en el cristianismo se alcanza la verdadera 
dimensión humana se orienta también la acción 
cristianizadora de los Vascones. Prudencio 
recrimina a sus paisanos con el conocido bruta 
quondam Vascounum gentilitas remitido al 
pasado (19), que hace suponer que en los 
momentos en que escribe sus congéneres han 
entrado ya en el camino de la verdadera inte-
gración cristiana. Los afanes cristianos se 
proyectan, pues, hacia la erradicación del 
paganismo vascón. La estancia entre los 
Vascones del saltus de San Paulino de Nola ya 
convertido (20), ha podido constituir uno de 
estos intentos. Hasta qué punto esa estancia 
implicó en mayor o menor grado un intento 
cristianizador, o se trataba más bien de un paso 
relativamente efímero, una etapa más a través 
de la cual Paulino fue profundizando en su fe 
(21), es algo que se nos escapa (22). A través 
del intercambio epistolar entre Ausonio y 
Paulino, que son nuestra fuente de conocimien-
to, se aprecia que aquél está temiendo un 
contagio por parte de este último de las 
costumbres bárbaras de los Vascones. Ausonio 
teme (23), por tanto, que se produzca el proce- 
so contrario: de la cultura y la romanidad hacia 
la barbarie. Paulino niega ese supuesto conta-
gio; antes, al contrario, manifiesta gran 
confianza en la virtualidad operativa de la 
«cultura» cuando piensa que, si toda su vida 
transcurriese entre los Vascones, éstos aban-
donarían sus propias costumbres y adoptarían 
las suyas (24). En definitiva, ese socia feritate 
colonos, inhumano hospite o gens barbara 
ferinos ritus (25), expresiones todas con las que 
se señala la etapa del paganismo y la barbarie 
vascónicas, si se dejaran imbuir por las cos-
tumbres de Paulino, alcanzarían la etapa de la 
cultura, que es tanto como encontrar facilitado 
y, en definitiva, expedito el camino que condu-
ce a la dignidad humana y al cristianismo. El 
mero hecho de que el proceso de cambio cultu-
ral que debía abrir las puertas a la cristianiza-
ción, se condicione a una estancia prolongada 
de Paulino, que no tuvo lugar realmente, 
parece mostrar la ineficacia de estos fugaces 
intentos, e implicar que los Vascones del saltus 
continuaron aferrados a su cultura peculiar. En 
este sentido, no deja de ser significativo que en 
la Vida de Alejandro Severo de los Scriptores 
Historiae Augustae, obra redactada a finales 
del siglo IV (26) con una probable intencionali-
dad de apología del paganismo y, por lo tanto, 
de matizada confrontación con el cristianismo 
(27), se traigan a colación las prácticas adivina-
torias vascónicas (28), sobre las que no estába-
mos informados con anterioridad (29). 
(19) Pruden. Per. 94, ed. A. Ortega-I. Rodríguez, Aurelio Prudencio. Obras completas, Madrid, 1981. Sobre la Vasconum 
gentilitas véase A. E. Mañaricua, « Vasconum gentilitas en Prudencio» Est. de Deusto, 15, 1967, p. 255-270. 
(20) Sobre la fecha de la conversión de Paulino, ver F. Cavallera, «L'héritage littéraire et spirituel du prêtre Eutrope (IV-V 
siècles)», Rev. d'Asc. et Myst., 24, 1948, pp. 60-71, aquí p. 63. Hacia el 389 recibió el bautismo de manos del obispo 
Delfín de Burdeos, dirigiéndose a Hispania, donde se casó con Teresia (con relación a este matrimonio y otros aspectos, 
ver P. Fabre, Pauline de Nole et l'amitié chrétienne, París, 1949 p. 27 ss.); emprendieron una vida ascética y vendieron 
sus propiedades, siendo ordenado sacerdote Paulino en el 394 en Barcelona. Sobre la cronología de estos acontecimien-
tos, conocidos en parte por su obra, ver P. Fabre, Essai sur la chronologie de l' oeuvre de Saint Paulin de Nole, París, 
1948. Ver también S. Prete, «Paolino, Ponzio Meropio Amicio, vescovo di Nola» Bibl. Sanct. 10.1968, col. 156-62. 
Paulino de Nola hizo a Hispania varios viajes, en alguno de los cuales ha tenido lugar la estancia del santo entre los 
Vascones. 
(21) La manera de concebir el cristianismo de los grandes latifundistas de los siglos IV y V ha sido especificada muy apropia-
damente por J. Fontaine, «Valeurs antiques et valeurs chrétiennes dans la spiritualité des grands propiétaires terriens à 
la fin du IV siècle occidental», en Mélanges Daniélou, París, 1962, p. 571-595. 
(22) No podemos estar seguros de si la acción de Paulino entre los Vascones perseguía unas metas cristianizadoras, o el santo 
pretendía más bien buscar en el retiro la profundización de su propia experiencia religiosa. Ver J. J. Sayas, «La cristiani-
zación de los Vascones» P. V. o. c. (en prensa). 
(23) Auson. Ep. 29, 50-52 (ed. Peiper). 
(24) Paulin. Ep. 10, 202-220. 
(25) Paulin. Ep. versos 210, 214-215 y 219-220 respectivamente. 
(26) Desde el trabajo de H. Dassau («Uber Zeit und Pers6nlichkeit der Scriptores Historiae Augustae» Hermes, 24, 1889, 
p. 337-392), las fechas propuestas para la redacción de la Historia Augusta han sido numerosas. N.H. Baynes (The 
H.A., its date and purpose, Oxford, 1926) piensa que se realizó en el reinado de Juliano, mientras que H. Stern (Date et 
destinataire de l'B.A. , Fans, 1953) propone la época de Constancio II. Ultimamente son varios los autores que proponen 
como fecha probable en torno al 394 (A. Chastagnol, «Recherches sur l'Histoire Auguste, avez un rapport sur les progrés 
de la H.A. Forschung depuis 1963». Bonner Hist. -Aug.-Coll.,  Bonn, 1970, p. 30-31; K.P. Johne, Kaiserbiographie und 
Senatsaristokratie. Untersuchungen zur Datierung und sozialen Herkunft der Historia Augusta, Berlín -Este, 1976. 
(27) J. Straub («Le leggi di Severo Alessandro in materia di usura» en Atti del Colloquio Patavino sulla Historia Augusta, 
Roma, 1963, p. 11-20, aquí p. 16, 17, 19) ve un intento polémico y crítico respecto al cristianismo, ideas que vuelve a 
esgrimir en otros trabajos (J. Straub, «Il precetto aureo» en Atti del Colloquio Patavino... o.c. p. 21-28, especialmente 
pp. 22, 23 y 28). 
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El cristianismo fue sensible al hecho de 
que para alcanzar dentro de él la verdadera 
dimensión cristiana no era precisa la incorpora-
ción total a los standars culturales de la roma-
nidad, ni siquiera la lengua, sino una adecua-
ción de las costumbres a los postulados cristia-
nos. 
En este sentido resulta significativa la 
información proporcionada por la obra De 
similitudine carnis peccati (30) del presbítero 
hispano o aquitano Eutropio (31). En ella se 
señala que la cristiana Ceresia adoctrinaba en 
lengua indígena: «A aquellos paganos, se dice, 
y a estos bárbaros nuestros, tanto en la manera 
de pensar como en su lengua —pues creen que 
sus dioses son inmortales— tratabas de una 
manera peculiar, con suaves palabras, y a cada 
cual en su lengua bárbara adseverabas la 
doctrina hebraica» (32). 
El pasaje plantea diversos problemas 
referentes al lugar geográfico en el que se 
realizó el adoctrinamiento y respecto a las 
gentes a las que se enseñó el cristianismo en 
lengua bárbara, y, aunque a este respecto el 
texto es poco explícito y da pie a propuestas 
diversas, algunas consideraciones, siempre 
hipotéticas, resultan apropiadas (33). Si par-
timos de las suposiciones propuestas del posi-
ble origen del presbítero Eutropio, hispano o 
aquitano, la zona en cuestión sería la pirenaica 
de una u otra vertientes. 
En este supuesto, resultaría poco probable 
pensar que a finales del siglo IV perviviese en 
la Península, fuera del euskara alguna otra  
lengua prerromana. De la misma manera, es 
muy improbable que en esta zona geográfica se 
diesen concentraciones de trabajadores extra-
peninsulares étnicamente homogéneas, sus-
ceptibles de recibir ese adoctrinamiento en 
lengua bárbara. Y lo mismo cabe pensar, por lo 
tanto, en relación con la otra vertiente pire-
naica. 
Estos tenues intentos de penetración 
cristiana en el interior de los territorios vascó-
nicos van a desaparecer —al menos no tene-
mos noticia de su existencia— a partir de las 
invasiones bárbaras del 409 (34), que, con sus 
secuelas de destrucciones y saqueos, sembra-
ron la inquietud y la inseguridad en la Penínsu-
la (35). Varios obispos se pasaron a Africa, pero 
muchos se quedaron en sus sedes reconfortan-
do a sus comunidades y afianzando su impor-
tancia política y social, lo que hizo de este 
cargo un objetivo apetecido por las aristocra-
cias terratenientes. 
Las perturbaciones causadas por el paso 
de los bárbaros se dejaron sentir en territorio 
vascón. En función de estos acontecimientos se 
considera que se produjo el abandono de las 
ricas villae de Falces y  de _Remalete de Tudela (36). Las inquietudes provocadas por el paso de 
los bárbaros cesaron, pero las secuelas econó-
micas y el subsiguiente deterioro social se 
prolongaron por más tiempo. Más bien puede 
decirse que afloraron con mayor intensidad al 
hacer su aparición el movimiento de los 
bagaudas, que se desarrolla entre el 441 y el 
454. 
(28) Vit. Alex. Sev. XXVII, 5-7: matheseos pentus, et ita quidem ut eius iussu mathematici publice proposuerint Romae ac 
Sint professi, ut docerent, haruspicinae quoque peritissimus fuit, orneoscopos magnus, ut et Vascones Hispanorum et 
Pannoniorum augures vicerit (Scnptores HistoriaeAugustae, ed. D. Magie, 3 vol. Londres, 1921). 
(29) Ver al respecto J.J. Sayas, «Los adivinos Vascones y la Historia Augusta» en Homenaje al Prof. Mitxelena. Vitoria, 1985, pp.593-606. 
(30) Para el texto De similitudine carnis peccati ver ML suppl. 1 (París 1958), 529-56. 
(31) J. Madoz ( »Herencia literaria del presbítero Eutropio» Est. Ecl., 16, 1942, 26-54) se inclinó, con las incertidumbres que hacen al caso, por suponerle una nacionalidad hispánica. Por el contrario, P. Courcelle (»Un nouveau traité d'Eutrope, 
pêtre aquitain vers l'an 400» Rev. Et. Anc. 76, 1954, p. 377-90) lo considera más bien como aquitano. (32) De similitudine carnis peccati: ethnicis vero et istis barbaris vestes nominus mente quam lingua, qui mortem putant 
idola non videre, illa peculiariter exhibebas: sermone blando, et suo unicuique, dei nostn insinuare notitiam, et lingua barbara hebraicam adserere doctrinam. 
(33) Hacia la zona pirenaica lo sitúa S. Mariner (»La difusión del cristianismo como factor de latinización» en Assimilation et 
résistence à la culture gréco-romaine dans le monde ancien, Bucarest- París, 1976, p. 271-82, sobre todo p. 274-5); J. J. Sayas, «La cristianización de los vascones», o. c. p. 47. 
(34) La penetración tuvo lugar en el 409. A través de qué lugares entraron en la Península es algo que no está establecido definitivamente, aunque la mayoría de los autores se inclinan a pensar que lo hicieron por Roncesvalles (ver L. Schmidt, Geschichte der Vandalen, 2.» ed. Munich, 1942, p. 29). C. Courtois (Les vandales de l'Afrique, París, 1955, p. 52) piensa también en una entrada por Somport y Jaca. Incluso no falta quien ofrece la posibilidad de una entrada por vía marítima (E. L. Reynolds, «Reconsideration of the History of the Suevi» Rev. Belg. de Philol. et d'Hist. de l'Art, 35, 1957, p. 19-47). 
(35)J.J. Sayas, en Romanismo y Germanismo. El despertar de los pueblos hispánicos, Barcelona, 1981•, p. 35. (36) M.' 
 A. Mezquíriz, «La excavación de la «villa» romana de Falces (Navarra)» P. V. , 1971, p. 49 ss.; B. Taracena y L. Vázquez de Parga («La villa romana de Ramalete (término de Tudela)», P. V. 34, 1949, p. 46) piensan como motivo de la destrucción en la intranquilidad creada por los bagaudas. 
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Enmarcar a los bagaudas únicamente 
dentro de las coordenadas de la lucha social en 
el Bajo Imperio sería una tarea válida y fácil 
(37), pero para los territorios vascónicos ha 
supuesto algo más. Ha sido el detonante y 
exponente de las profundas transformaciones 
operadas en los mismos, por muy difícil que 
resulte su explicación, y causa de las posterio-
res orientaciones no sólo en el terreno religioso 
sino en su comportamiento político. No deja de 
ser una cuestión pendiente de filosofía históri-
ca el esclarecimiento de las presiones y trans-
formaciones sufridas por los Vascones para que 
de amigos del poder romano se transformen en 
su etapa final en enemigos del mismo, y conti-
núen siéndolo respecto del estado visigodo. 
Recurrir en exclusiva al fácil motivo de la 
debilidad y de la impotencia romana resulta 
excesivamente simplista. El poder godo poste-
rior, que se consolidó fuertemente en la Penín-
sula, se mostró de facto impotente para 
introducir a los Vascones en la órbita del 
Estado. Es posible pensar que los territorios 
vascónicos norteños estuviesen padeciendo 
una presión demográfica que los impulsaba a 
ofrecer una resistencia a la asimilación y los 
lanzaba a proyectar sus impulsos hacia el sur. 
Pero esta explicación sería viable y resultaría 
adecuada si conociésemos de alguna manera 
sus motivaciones económicas. 
De hecho, lo que podemos intuir como 
cambio económico en este sentido afecta más 
bien a las partes central y meridional de los 
territorios vascónicos (38). Por otra pa rte la 
hipótesis de una supuesta presión demográfica 
suscita nuevos interrogantes acerca de los 
motivos que pueden haber impedido en esta 
época la asimilación por pa rte de la sociedad 
sin mayores estridencias de un excedente de 
población, siendo así que en el pasado —caso 
de haber existido, que no lo sabemos de 
cierto— sí habría sido asimilado. Además, si  
los territorios vascónicos estuviesen padecien-
do esa hipotética presión demográfica, las 
pérdidas sufridas por los bagaudas primero, 
que debieron de ser cuantiosas, por más que 
Hidacio las exagere (39), y las que se produje-
ron más tarde a manos de los visigodos ten-
drían que haberla aliviado sensiblemente. 
Pero, dejando de lado la susodicha presión 
demográfica, lo cierto es que con anterioridad a 
los bagaudas y a los visigodos los territorios 
vascónicos, pese a las diferencias de grado y a 
la mayor y menor intensidad de la romaniza-
ción de los mismos, mantenían una unidad 
cultural más o menos lasa, además de una 
unidad administrativa. Considerar que los 
territorios vascónicos de Gracchurris, Cala-
gurris, Cascantum etc... eran vascos simple-
mente en términos administrativos, como se ha 
afirmado (40), me parece altamente improba-
ble. No creemos que cuando Prudencio apos-
trofa a sus paisanos con ese bruta quondam 
Vasconum gentilitas y habla de un lupinus 
ritus, atribuible quizá a ellos (41), esté aludien-
do a una gentilitas de los Vascones de raigam-
bre foránea y romana, y no se trate, por el 
contrario, de ' un paganismo vascón, todo lo 
asimilado y cincretizado con el elemento 
romano que se quiera pensar. Al menos para 
los territorios situados por encima del Ebro, 
esto resulta evidente, pues los epígrafes ofre-
cen nombres de divinidades indígenas y perso-
nas con onomástica euskara. 
El movimiento bagaúdico y el posterior 
poder visigodo han sido causa, como hemos 
dicho, de una marcada diferenciación en 
ciertos aspectos de los antiguos territorios 
vascónicos. La bagaudia no fue sino la exterio-
rización del deterioro económico y social que a 
lo largo del Bajo Imperio hubieron de sufrir los 
territorios vascónicos. De ahí que para una 
gran parte de los mismos, este movimiento 
(37) Sobre los bagaudas ver S. Szadeczky-Kardoss, P.W. s.v. «Bagaudae»; B. Czuth, «Die Quellen der Geschichte der Bagau-
den» Acta Univ. de A. J. nominatae. Acta antigua et archaelogica (Szeged), 9, 1965 en cuyas páginas 38-39 hace referen-
cia a las fuentes de Idacio; E. A. Thompson, «Peasant revolts in late roman Gaul and Spain» Past and Present, 2, 1952-
1953, p. 11-23; M. Vigil y A. Barbero, «Algunos problemas sociales del norte de la Península a fines del Imperio Roma-
no» Papeles, 5, 1968, p. 81-89; J. Orlandis, «Bagaudia hispana» Rev. de Historia del Derecho, II, 1, 21, 1977, p. 40 y ss. 
(38) Sobre qué tipoide transformaciones se han podido operar y de que forma han podido afectar a las distintas zonas y gentes 
ver J. J. Sayas, «Consideraciones históricas sobre Vasconia en época bajoimperial» en La formación de Alava. 650 aniver-
sario del pacto deArriaga (1332-1982) Vitoria, 1984, p. 489-501. 
(39) Idac. Chr. 125: tarraconensium caedit multitudinem Bacaudarum. Los contingentes implicados en uno y otro bandos 
fueron numerosos, puesto que se obligó a intervenir al dux utriusque militiae. Ver J. J. Sayas, en Romanismo y Germa-
nismo... o.c. p. 152. 
(40) J. Caro Baroja, preocupado por las opiniones de Schulten, Gómez Moreno y Menéndez Pidal, que mantenían injustifica-
damente el corrimiento de la lengua vasca al territorio que actualmente ocupa, a partir del sur, reacciona corriendo el 
riesgo de limitar mucho la zona de habla vasca, al postular, de esta manera, una incorporación meramente mecánica de 
aquellas zonas que no la hablan. Ver J. Caro Baroja, Etnografía histórica de Navarra, I, Pamplona, 1971, p. 41; Idem, Los 
pueblos del Norte, 2. a ed. San Sebastián, 1973, p. 100. Ver al respecto J.J. Sayas, «Formas de poblamiento de los terri-
torios vascónicos» Veleia, N.S. 1, 1984, pp. 289-310. 
(41) Pruden. Per. 94 y 98. 
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comportara una pérdida sustancial de su 
elemento humano, mucho más que un impor-
tante e irreparable descenso económico; en 
cambio, los territorios meridionales y surorien-
tales, donde los honorati y possessores gana-
dos ya para el cristianismo, disfrutaban de las 
ventajas de la gran propiedad, sufrieron el 
duro zarpazo de la bagaudia, nacida en los 
propios territorios vascónicos. Ellos que 
simbolizaban la espiritualidad cristiana pero 
también los elementos sociales, económicos y 
culturales romanos que el cristianismo aceptó, 
sintieron en sus vidas y haciendas los efectos 
de las contiendas. En lá persistente aunque 
intermitente acción bagaúdica se intuye la 
desesperación de pa rte de los Vascones que 
soportan un progresivo deterioro económico 
junto con un posible incipiente sentimiento 
antirromano. 
Quizá esto sea la clave explicativa de que 
en el 449 Requiario, camino de Tolosa, deprae-
datur Vasconiae, y luego una sus efectivos a 
los bagaudas para saquear el Valle del Ebro y 
caer sobre Tarazona masacrando a la guarni-
ción de foederati —posiblemente godos— y 
asesinando al obispo León (42). No olvidemos 
que los ricos possessores de la zona del Ebro 
estaban intensamente penetrados por el 
cristianismo, de modo que la acción contra el 
obispo León no tiene por qué considerarse 
como reflejo de una actitud beligerante de esos 
Vascones contra el cristianismo; puede ser más 
bien un acto de represión contra los grandes 
propietarios que habían conjugado ya romani-
dad y cristiandad. 
A partir de esos momentos los Vascones se 
enfrentarán a los ejércitos imperiales y a los 
elementos sociales que los sustentaban, sin 
duda los ricos propietarios cristianos y el 
episcopado de la zona. Y esto sí que supone un 
punto de referencia para el desarrollo histórico 
posterior. 
El poder imperial buscaba restablecer su 
autoridad y garantizar el estado de cosas 
anterior. Federico, hermano de Teodorico II de 
Tolosa, penetro en la Península con un ejército 
godo —ex auctoritate romana— y aniquiló a los  
bagaudas (43). La represión romana, utilizando 
como brazo ejecutor a los godos, marca un 
punto de incidencia en los acontecimientos 
posteriores. Para las gentes de unos territorios 
poco romanizados y cada vez más ruralizados a 
lo largo del Bajo Imperio, resultó difícil psicoló-
gicamente disociar la represión de los valores 
que comportaba la romanización. Y lo mismo 
ocurre respecto del poder godo, heredero de la 
romanidad y de sus valores, que quedaban 
proyectados en sus continuas acciones de 
represalias, tanto más cuanto que la reiterada 
impotencia visigoda para someterlos mantenía 
viva esta imagen, impidiendo que se superara 
la etapa conflictiva y se pudiera llegar a una 
asociación entre cultura y opresión. 
Estando así las cosas, el cristianismo, que 
desde el siglo V caminaba cada vez más de la 
mano de la romanidad y en alianza con ese 
poder visigodo, que influirá luego decidida-
mente en los concilios, tenía que encontrar en 
los territorios norteños obstáculos mucho más 
insalvables que los de la época de Paulino, de 
mayor sosiego. 
Todo esto va a tener a la larga sus reper-
cusiones. Durante la etapa romana el transvase 
cultural entre los territorios norteños y meri-
dionales vascónicos, pese a su diverso grado de 
romanización, había sido fluido, y la conviven-
cia, fructífera, bajo una administración acepta-
da que los englobaba como territorios vascóni-
cos. Ahora, la convivencia y la mutua influen-
cia se hacían difíciles, la autoridad imperial y 
goda resultaba contestada y las dos zonas 
vascónicas se iban diferenciando y adaptando a 
las nuevas circunstancias. 
Al año siguiente 455/6, en que Federico 
reprime definitivamente a los bagaudas, tuvo 
lugar la primera ordenación episcopal realizada 
por Silvano de Calahorra sin conocimiento de 
su metropolitano de Tarraco, que luego se verá 
seguida de otra. Esto motivará la denuncia del 
obispo de Zaragoza ante el metropolitano, 
quien, con la aquiesciencia de los obispos 
provinciales, envía cartas acusatorias de cisma 
al papa Hilario (44). Por la contestación de éste 
último sabemos que le llegó también una 
(42) Idac. Chr. 141: Basilius, ob testimonium egregii ausus sui, congregatis Bacaudis, in ecclesia Tyriassone foederatos occi-
dit. Ubi et Leo eiusdem ecclesiae episcopus ab isdem, qui cum Basilio aderant, in eo loco obiit vulneratus. J. Orlandis, 
(Historia de España. La España visigoda, Madrid, 1977, p. 39) piensa que la muerte del obispo, de no ser fortuita, enca-
jaría bien con unos Vascones paganos. No obstante, aunque esto sea factible, hay que tener presente que vascón no equi-
vale a pagano y que los bagaudas tienen sus componentes sociales muy diversificados, con lo que no hay dificultad para 
suponer que entre ellos se encuentren también cristianos desheredados. Ver J. J. Sayas, «Consideraciones históricas 
sobre Vasconia .. o. c. p. 499 y s. 
(43) Idac. Chr. 158: Per Fredericum, Theodorici regís fratrem, Bacaudae Terraconenses caeduntur ex autoritate Romana. 
(44) La documentación referente a este litigio se contiene en dos cartas dirigidas al Papa, la decretal que éste dió en contesta-
ción y una carta que dirigió al metropolitano: P.L. 58, cols. 12-20; 84, cols. 785-792. 
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misiva excusatoria y de apoyo para Silvano, 
procedente de los honorati y possessores de 
Turiaso (Tarazona), Cascantum (Cascante), 
Calagurris (Calahorra), Vareia (Varea-Logro-
ño), Tritium (Tricio), Libia (Herramélluri), y 
Virovesca (Briviesca), lo que constituye un 
claro exponente de la fuerte implantación 
cristiana existente entre los grandes propieta-
rios de esa zona del Valle del Ebro. 
Indudablemente, el conflicto tiene conno-
taciones de disciplina eclesiástica, pero la 
cuestión fuente de tensiones parece haber sido 
la concreción jurisdicional de la territorialidad 
de las diócesis sobre zonas rurales cada vez 
más amplias, lo mismo que la jerarquización de 
ellas dentro de la provincia. Según se ha 
sugerido, en la disputa subyace la intención de 
Silvano de afianzar la importancia de la sede de 
Calahorra y acrecentarla territorialmente. Si 
esto fuese así, su eventual pretensión sobre 
unos territorios vascónicos implicaba de lleno 
al obispo de Zaragoza, tanto si éste aspiraba a 
esos posibles territorios interdiocesanos y no 
definidos territorialmente, como si participaba 
del temor de que Calahorra pudiese aglutinar 
en torno suyo a algunas sedes próximas (45) y 
alcanzar en la zona una preminencia que, sin 
duda, él consideraba que le correspondía como 
heredero de una sede y de un cristianismo más 
importante y antiguo. 
La disputa de los obispos de la provincia 
Tarraconense está polarizada geográficamente 
entre la parte más occidental y el resto. Aque-
lla ha sido la zona más castigada por los 
bagaudas y la más macerada por las devasta-
ciones de los suebos. El aglutinante de su 
propio infortunio y la reiterada presencia de las 
tropas godas actuantes ex auctoritate romana 
debió de hacerles sentir que era de éstas, más 
que del poder imperial, de quienes recibían 
protección. De ahí que en torno a Silvano se 
apiñasen no sólo los honorati y possessores de 
centros urbanos sin sede episcopal —algunos 
de los cuales deberían estar implicados por 
requisito legal en la elección del obispo consa-
grado por Silvano— sino otros de lugares que  
tenían obispo. En el polo opuesto se encontra-
ban otros honorati y el dux provinciae, Vicente, 
que representaba los intereses del poder 
imperial. Se ha pensado, quizá con razón, que 
el episcopado, possessores y honorati de la 
parte occidental de la Tarraconense se sentían 
ya poco imperiales y consideraban que el orden 
y los intereses de la romanidad los garantiza-
ban mejor los godos de Teodorico, que eran 
quienes tenían el control efectivo. Se postula, 
en efecto, una convergencia de intereses entre 
Teodorico, la aristocracia y el episcopado de la 
parte occidental de la Tarraconense, frente a la 
otra parte, que se siente más imperial y más 
romana. Se supone que la sede de Calahorra 
aprovechó las ventajas que pudieron derivarse 
de la aceptación de la preeminencia goda sobre 
esa amplia porción territorial del Ebro y fue 
consolidando su prestigio en la misma y 
expandiéndose por ella. La presencia goda 
garantizaba la continuidad de los esquemas 
económicos y culturales de la romanidad, que 
los territorios meridionales vascónicos habían 
abrazado, de modo que se había pasado sin 
grandes convulsiones del poder imperial al 
poder godo tolosano, y luego al toledano. La 
aceptación, por pa rte de esta zona vascona y 
cristiana, que era retaguardia de unos territo-
rios en conflicto, de ese nuevo poder que 
rechazaban los Vascones menos romanizados y 
todavía inmersos en una estructura agraria y 
pastoril sin apenas latifundismo; y no sólo su 
aceptación sino la estrecha colaboración con el 
mismo, tuvieron que aumentar drásticamente 
las diferencias existentes en el territorio 
vascón. Así, la redefinición práctica de lo vasco 
alcanzará otras connotaciones, que la monar-
quía navarra, con su ampliación territorial, 
paliará en parte. Los territorios meridionales, 
separados del resto de sus «compatriotas» e 
incardinados en el poder visigodo, que perpe-
tuaba la integración de los valores de la roma-
nidad y la cristiandad, difícilmente podían 
llevar con éxito sus impulsos apostólicos hacia 
las zonas vascónicas no cristianizadas del 
saltus y de cerca del saltus; sí, en cambio, 
hacia las zonas próximas (46). 
(45) Ver todas estas cuestiones ampliamente en U. Espinosa (Calagurris Julia.. p. 271-310) de quien resumimos algunas 
ideas. 
(46) El cristianismo, ante las nuevas circunstancias históricas que vivieron los territorios vascónicos, se fue consolidando en 
la zona meridional y extendiéndose a los territorios adyacentes. Se tienen noticias del Baptisterio de Calahorra (P. de 
Palol, Arqueología cristiana... o. c. p. 149), de una especie de utilización religiosa de una cueva en Arnedo, dispuesta a 
modo de naves con ábside e iconostasis y con representaciones de cruces, crismones y figura, así como una inscripción 
con la palabra Roma, cuya cronología se sitúa en el siglo VI (A. González y U. Espinosa, «Epigrafía cristiana en una igle-
sia rupestre de época romano-visigoda en Arnedo (Logroño)» en Cong. Nacion. de Arq. de Lugo, XV, 1977). En Alberda 
de Iregua, en el lugar denominado «Las Tapias» se encontró un edificio de estructura cruciforme cuyo carácter no está 
totalmente clasificado, pero que podría tratarse de una capilla funeraria del siglo VII. Además, en la fachada de la iglesia 
de esta localidad se encuentran colocados dos capiteles que podrían ser de época visigoda (ver B. Taracena, «Excavacio-
nes en las provincias de Soria y Logroño» M.J.S.E.A., 86, p. 38-46). Y, aunque se trata de suposiciones hipotéticas, 
también se pone en relación con actividades cristianas la existencia en el montículo de las «Conchas de Haro» de San 
Felices de una celda rectangular de 2 a 3 metros con un altar en el muro que se piensa podría corresponder a la ermita de 
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Los acontecimientos históricos posteriores 
señalan la progresiva presencia visigoda en 
Hispania, hasta su instalación definitiva en la 
misma, que no se produjo sin perturbaciones 
en la zona (47). Bien es cierto que los aportes 
poblacionales visigóticos que recibieron los 
territorios vascónicos fueron escasos y cum-
plieron más bien una función profiláctica y de 
control; la impregnación cultural ha debido de 
ser mayor que el nuevo aporte poblacional (48). 
La dinámica histórica que mueve los 
acontecimientos lleva a que una pa rte de los 
territorios vascónicos mantengan una postura  
tensional firme contra el poder estatal y un 
sensible rechazo de todo lo que suponga su 
sumisión política (49). No se trata de una reac-
ción debida a una mayor agresividad teórica 
por parte de los visigodos y del cristianismo 
visigodo. Desde el lado de los postulados de la 
cultura romano-visigoda no ha habido cambio 
conceptual. Los Vascones siguen siendo consi-
derados como feroces y bárbaros, necesitados 
de una promoción cultural y religiosa, pero a 
nivel práctico se da un elemento adicional que 
supone un cambio cualitativo: ahora se mueven 
las tropas contra ellos. 
San Felices, el maestro de San Millán (ver F. Iñiguez, «Algunos problemas de las viejas iglesias españolas» Cuad. de 
Trab. de la Esc. Esp. de Hist. y Arq. de Roma, VII, 1955, p. 32). A. González, U. Espinosa y J. M. Saenz («La población 
de la Rioja durante los siglos oscuros (IV-X)», Berceo, 96, 1979, p. 89), aunque no hay evidencia de que en la localidad de 
Santa Eulalia Somera haya existido un monasterio, piensan que en las cuevas que dominan al pueblo ha podido haber un 
núcleo de población visigoda. El fenómeno del eremitismo prendió con fuerza en estas zonas adyacentes. No se trata tan 
sólo del caso de Nájera (R. Puertas, «El eremitismo rupestre en la zona de Nájera» Cong. Arq. Nac. IX, 1968; Idem, 
«Cuevas artificiales de época altomedieval en Nájera» Berceo, 86, 1974, p. 17 not. 11, en que alude a un cancel de época 
visigoda) sino del caso más conocido de San Millán, cuya fama se extenderá por la zona, señalando de esta manera las 
relaciones que mantenían. A este respecto, hay que señalar que, conociendo el obispo Dídimo de Tarazona la fama de 
santidad de San Millán, envió en su busca para hacerle párroco de Berceo (Braul, Vit. Aemil. 12, p. 705-706. Ver al res-pecto J. Oroz, Sancti Braulionis p. 190, nota 24). 
(47)En el 473 el ejército que penetró por Roncesvalles tomó Pamplona y Zaragoza (Chr. Gall. 652: Gauterit comes Gothorum 
Hispanias per Pampilonem, Caesaraugustam et vecinas urbes obtinuit). Más tarde, en el 494, nuevos contingentes de 
godos entraron en la Península para asentarse (Chr. Caesaraug. M.G.H. IX, Chr. Min. II, p. 222: Gotthi in Hispanias 
ingressi sunt). Estos contingentes se vieron aumentados tras la derrota visigoda del 507 en Vouillé (R. Abadal, Del reino 
de Tolosa al reino de Toledo, Madrid, 1960, p. 54 y ss.). 
(48)Por lo que respecta a Navarra, si nos atenemos al estado actual de los hallazgos, debemos concluir que los asentamientos 
de población visigoda no fueron numerosos, y, por otra parte,se acusa una concentración de los mismos en zonas concre-
tas, como la necrópolis de Argaray, dentro del casco de la ciudad de Pamplona (Ver F. Ansolega, «El cementerio franco 
de Pamplona» Arquitectura y Construcción, 19, 1915, p. 49-65). Si ala necrópolis se la denomina visigoda, es más por la 
datación que se le atribuye y por las características de los objetos, sin que ello implique, por otra pa rte, que en la deno-
minación se englobe la aceptación de que el carácter étnico de la población fuese visigodo mayoritariamente. Es más fac-
tible, quizá, que fuese de raigambre vasca. (T. Aranzadi, Cráneos del cementerio franco de Pamplona, Barcelona, 1922; 
M.a A. Mezquíriz, «La necrópolis visigoda de Pamplona, P. V. XXVI, 1965, p. 108-109; Idem, «Segunda campaña de 
excavación en el área urbana de Pompaelo», P. V. XXVI, 1965, p. 100-101; J. Navascués y del Palacio, «Rectificaciones al 
cementerio hispano-visigodo de Pamplona. Nuevas huellas del Islam próximas a los Pirineos»; P. V., XXXVII, 1976). Otro 
posible asentamiento en razón a los hallazgos arqueológicos se darían en el castillo de Inirlegui, donde se encontró una 
placa de cinturón (H. Zeiss, Grabfunde aus dem spanischen Westgotenreich, Berlín-Leipzig, 1934, p. 181) y en Arróniz, 
donde se encontró una placa de cinturón con hebilla rectangular, decorada con incisiones (M. a A. Mezquíriz, «La necró-
polis visigoda de Pamplona» P. V. XXVI, 1965, p. 116). Por otra pa rte, se tiene información literaria respecto a la funda-
ción de Olite (Isid. H. G. 63: Ologicus civitatem Gothorum Stipendiis suis et laboribus conderent). 
También la provincia de Alava ofrece una escasa visigotización. En los lugares próximos a las necrópolis romanas de 
Medropio, Eguilaz, Cabriana, Berroci, etc... no hay indicios de continuidad de poblamiento en sus proximidades. Tam-
poco hay testimonios arqueológicos con relación a los centros urbanos anteriores, aunque sí referencia literaria a la fun-
dación de Victoriaco (Ioh. Biclar. 3: Leovegildus rex partem Vasconiae occupat et civitatem, quae Victoriacum nuncu-
patur, condidit). Por otra parte, se tienen restos arqueológicos de la utilización de cuevas en época visigoda en Faido (J. M. Barandiarán, «Excavaciones delante de unas grutas artificiales en "El Montico" de Charratu y Sarracho (Izquiz, 
Alava)» B.LS.S., X. 1966, p. 206-215) y en la cueva de los Goros (Hueto de Arriba, Alava: P. de Palol, «Los objetos visi-
godos de la cueva de los (loros (Hueto de Arriba, Alava)» B. I. S. S., I, 1-2, 1957). Otro lugar que ha aportado restos huma-
nos y objetos de época visigoda es Guereñu (A. Llanos, «Descubrimiento fortuito en Guereñu (Alava)», E.A.A., II, 1967). 
En la provincia de Guipúzcoa los objetos encontrados guardan relación con su utilización cristiana. En este sentido, se 
contaría, en opinión de M. Lecuona, con la pila bautismal de Ormaiztegui. De la misma manera, la iglesia de San Andrés 
podría ser un monumento visigodo de fecha anterior a los árabes (M. Lecuona, Arte visigótico en Guipúzcoa.. p. 197 y 193). 
Con relación a Vizcaya se tiene el jarrito de Mañaria. (M. Almagro, «Otro jarrito ritual visigodo», Ampurias, IV, 1942, 
p. 227-228; P. de Palol, Bronces hispanovisigodos de origen mediterráneo, jarritos y patenas litúrgicos, Barcelona, 1952, p. 67, n.° 10; A. Aguirre, «Jarrito visigótico de Mañaria» Materiales arqu. de Vizcaya, Bilbao, 1955; V. Berriochea, «El jarro de la cueva de Mañaria» Bol. de la R. Soc. de Amig. del País, XIV, cuad. 3, 1958). 
(49) Ni la ocupación de pa rte de Vasconia por Leovigildo ni la fundación de Victoriaco fueron suficientes para pacificar la 
zona. En el 587 los Vascones del Pirineo saquearon las zonas llanas francesas (Greg. Tur. Hist. Franc. 9; Ven. Fortun. 
Opera Poetic. carm. X, p. 19: Ad Galactorium comitem 3-21). Tampoco Recaredo se vio libre de dirigir sus fuerzas 
contra «las irrupciones» de los Vascones (Isid. Hist. Got. 54). Y estas acciones de los reyes godos van a ser continuas. Así 
en el 610-612 Gundemaro Wascones una expeditione vastavit (Isid. Hist. Got. 59). Más tarde en el 624 Suintila provocó 
el terror entre los Vascones, quienes se entregaron y construyeron la ciudad goda de Ologico con sus prestaciones y tra-
bajo (Isid. Hist. Got. 63). Entre el 672-3, Wamba, cum omne exercitu, penetra en territorio vascón para conseguir su 
sumisión (Iul. Hist. Wamb. 9-10) y más tarde, posiblemente en el 675, restaurar quizá la ciudad de Pamplona (Luc. 
Tudens. III, 30-31: (Wamba) civitatem quae Cartua vocabatur, amoliavit; et Pampilonam quasi Bambae Lunam vocabit). 
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Poco, en verdad, se podía conseguir en el 
terreno cultural y religioso si los reyes cristia-
nos, supremas autoridades y con gran asceden-
cia religiosa, como el religiosus Wamba 
princeps, buscaban la destrucción de los 
Vascones (debellaturus feroces gentes Vasco- 
num) (50). Que unas almas cristianas, expo- 
nentes de una cultura romano-visigoda, convi-
viesen entre ellos como había convivido San 
Paulino, que también los conceptuaba como 
feroces, barban, inhumani, etc... debió de ser 
algo infrecuente y bastante inviable. 
La comunidad cristiana de Pamplona, en 
la que el aporte poblacional visigodo debió de 
tener su importancia y el grado de romaniza-
ción y de visigotización era sólido, constituía 
una especie de isla en medio de un territorio 
fuertemente ruralizado. Las diferencias 
campo-ciudad, muy sensibles ya a lo largo del 
Bajo Imperio, se habían agudizado muchísimo 
más en la situación política que atravesaban 
esos territorios. 
Con relación a los agrestes habitantes de 
las zonas próximas, la ciudad de Pamplona 
poca influencia podía ejercer, y poca o nula 
efectividad podía conseguirse a la hora de 
aplicar los mandatos emanados de los conci-
lios. Liliolo, el primer obispo testimoniado de la 
sede episcopal de Pamplona, asistente y 
firmante del III concilio de Toledo del año 589, 
en el que Recaredo abdicó de su fe arriana, 
difícilmente podría aplicar a las zonas rurales y 
montañesas de su territorio las disposiciones 
emanadas del Concilio, no sólo en lo concer-
niente al canon XVI (51), en el que se ordenaba 
que en unión del juez se procediese a la des-
trucción de los ídolos, sino quizá también 
respecto a la posibilidad ofrecida en el canon IV 
(52) de convertir en monasterio una de las 
iglesias de las diócesis. El mismo rey que  
preside el Concilio se ve forzado con posteriori-
dad al 590 a mover sus tropas contra «las 
irrupciones de los Vascones» (53). Y eso que se 
trata de un obispo que parece mostrar una 
intención de evitar el aislamiento y de partici-
par con el resto de las sedes próximas en la 
marcha y orientaciones de la comunidad cris-
tiana. Al II Concilio de Zaragoza del año 592 
asisten Liliolo y el obispo de Calahorra. Sin 
embargo, al Concilio de los obispos de la 
Tarraconense celebrado en Barcelona no asiste 
ni está representado el obispo de la sede de 
Pamplona y sí lo hace el obispo de Calahorra. 
Si la ausencia se debe a que la sede estaba 
vacante, o, por el contrario, viene determinada 
por las «irrupciones de los Vascones» o, en fin, 
es consecuencia de la intervención armada de 
Recaredo, cuya fecha concreta no podemos, sin 
embargo, precisar, es algo que se nos escapa, 
aunque muy bien pudo coincidir con el momen-
to de la acción armada de Recaredo. 
La presencia personal de los obispos de 
Pamplona en los concilios no sólo es escasa 
—Liliolo asiste al concilio III de Toledo del 589 
y al II de Zaragoza del 592, y el obispo Juan al 
concilio XII de Toledo del año 681— sino que 
en otras dos ocasiones dos obispos que no 
asisten personalmente se hacen representar 
por un mismo diácono. Así al XIII concilio de 
Toledo del año 683 y al XVI del año 693 asiste el 
diácono Vincomalo en representación de los 
obispos Atila y Marciano. 
Qué duda cabe de que el obispado de 
Pamplona, rodeado de inquietos Vascones, con 
sólo cuatro obispos conocidos por las Actas 
conciliares, de los cuales sólo uno, Atila, lleva 
nombre godo, se encontraba en una posición 
poco favorable para irradiar el cristianismo y 
para desarrollarse territorialmente de la misma 
manera que lo está haciendo la sede de Cala- 
(50) Iul Hist. Wamb. 9. 
(51) Concil. de Toledo III, XVI: Quoniam pene per omnem Spaniam sive Galliam idolatriae sacrilegium inolevit, hoc quum 
consensu gloriosissimi principis sancta synodus ordinavit, ut omnis sacerdos in loco suo una cum iudice territorii sacrile-
gium memoratum studiose perquirat, et exterminan inventa non differat; omnes vero, qui ad talem errorem concurrunt, 
salvo discrimine animae, qua potuerit animadversione coerceant. Quod si neglexerint, sciant se utrique excomunicatio-
nis periculum esse subituros. Si qui vero domini extirpare hoc malum a possessione sua neglexerint vel familiae suae 
prohibere noluerint, ab episcopo et ipsi a comunione pellantur. 
(52) Concil. de Toledo III, IV: Si episcopus unam de parrochitanis ecclesiis suis monasterium dicare voluerit, ut in ea mo-
nachorum regulariter congregation vivat, hoc de consensu concilii sui habeat licentiam faciendi; qui etiam si de rebus 
ecclesiae pro eorum substantia aliquid quod detrimentum ecclesiae non exhibeat eidem loco donaverit, sit stabile. Rei 
enim bonae statuendum sanctum concilium dat adsensum. 
(53) Isid. Hist. Got. 54. 
(54) Los obispos de Huesca asisten al Concilio de Toledo III, VI, VIII, —en el XIII representado por un abad— y al XVI. 
Además, en la ciudad se celebra en el 518 un concilio. Los obispos de Tarazona lo hacen al Concilio de Toledo V, al VI, al 
XII —al XIII representado por un diácono—, al XV, al XVI. En Zaragoza no sólo se celebraron tres concilios sino que sus 
obispos asistieron al Concilio de Elvira, al de Tarragona, al I de Barcelona, al de Lérida, al concilio de Toledo III, al II de 
Barcelona, al de Egara y a los Concilios de Toledo V, VI, VIII, IX —al XIII representado por un abad—, al XV y XVI. Por 
su parte, los obispos de la ciudad vascónica de Calahorra asistieron al Concilio de Toledo III, al II de Zaragoza, al II de 
Barcelona, al Concilio de Toledo IV —al VI representado por un presbítero—, al VIII, —al XIII representado por un 
abad—, al XV y XVI. 
60 
LA PRESION CRISTIANA SOBRE LOS TERRITORIOS VASCONICOS EN EPOCA BAJOIMPERIAL 
horra y las sedes próximas. Estas tienen una 
asistencia episcopal a los concilios mayor (54) 
y, además, a veces, cuando se hacen represen-
tar, se aprecia que cuentan con una organiza-
ción eclesiástica más compleja y desarrollada 
(55). La sede de Pamplona no estuvo represen-
tada por abades ni es probable que gozase de 
las oportunidades adecuadas para desarrollar 
en esta época el monacato o para que tuviese 
difusión el fenómeno eremítico, que era usual 
en los territorios de las sedes próximas. 
Su escasa presencia en los concilios —sólo 
en cinco— contrasta 
 con la relativamente 
asidua asistencia de algunas de las sedes 
próximas. Huesca está representada en cinco 
concilios y es sede de otro, Zaragoza en catorce 
y fue sede de otros tres, Tarazona en cinco y 
Calahorra en nueve. Todo el flanco oriental y 
meridional está jalonado de sedes pujantes y 
activas. Por el contrario, la comunidad cristia-
na de Pamplona vive aislada en un mundo de 
agitación permanente, y en estas circunstan-
cias pocas posibilidades tenía de ensanchar el 
territorio de la diócesis por las tierras de Alava 
y Guipúzcoa. Era la sede de Calahorra, más 
activa y sin grandes problemas, la que podía 
hacerlo, penetrando por la pa rte meridional. La 
sede de Pamplona, que no tenía claramente 
definido su territorio diocesano (56), se mues-
tra poco eficaz en la aplicación de las disposi-
ciones contra el paganismo emanadas de los 
concilios (57). Este y las prácticas adivinatorias 
estaban fuertemente arraigadas a nivel popu-
lar. Hacia el 650 Beamundo decía: «unas 
gentes... que ahora vulgarmente se denominan 
con el nombre de Wasconia, demasiado caídas 
en el error, de tal manera que se entregan a la 
práctica de los augurios y a toda clase de  
errores e incluso veneran a los ídolos en lugar 
de a Dios» (58). Y esta situación de paganismo 
imperante, de prácticas adivinatorias realiza-
das por unas gentes que viven apartadas, en 
dura lucha con una naturaleza hostil, resultaba 
difícil de erradicar. En el siglo XII, el peregrino 
francés a Santiago de Compostela, Aimeri 
Picaud, que conceptuaba a los vascos y na-
varros no de forma esencialmente diferente a 
como lo hicieron, entre otros, Paulino de Nola, 
pero sí con más acritud (Ipsi sunt feroces, 
_ferocitas vultuum similitudinisque lingue 
barbare eorum), se refiere en un pasaje a un 
período anterior, siglos X -XI, en el que no 
estaban totalmente cristianizados: «En este 
monte —se está refiriendo a Po rt de Cize—, 
antes de que el cristianismo se propagara 
plenamente... los navarros impíos y los vascos 
acostumbraban no sólo a saquear a los peregri-
nos que se dirigían a Santiago, sino también a 
montar sobre ellos, como si fueran asnos, y a 
hacerles perecer» (59). Podría pensarse, a la 
vista de este pasaje, que el cristianismo había 
hecho en esos lugares tan apartados progresos 
definitivos y que las presiones cristianas sobre 
las prácticas paganas ancestrales habían 
conseguido su difuminación. Pero no hay tal 
cosa. Todavía, para concluir, en el 1023 una 
carta del obispo Oliva a Sancho el Mayor, aun 
haciendo referencia a una época en la que el 
cristianismo en Navarra tenía más vitalidad, 
manifiesta respecto a sus súbditos: «pues, 
además de otros vicios, se sabe que están 
sometidos a tres crímenes pésimos: las uniones 
incestuosas, la embriaguez y los augurios» 
(60). Perviven, por tanto, las prácticas adivina-
torias que se trataban de defender en la Vita de 
Alejandro Severo. 
(55)Así, por ejemplo, las sedes de Zaragoza, Huesca y Calahorra figuran en algún concilio con la representación del obispo 
desempeñada por un abad, mientras que tal circunstancia no ocurre con la representación de la sede de Pamplona, cuya 
estructura organizativa eclesial se muestra más retardada. 
(56) En la División de Wamba (ed. de L. Vázquez de Parga, Madrid, 1943, p. 83, n.° 61) se dice: Pampilona teneat de Cobello 
usque Mustellam. Son unos límites poco fiables, pues parece que se trata de una falsificación posterior. 
(57) Los cánones de los concilios han dictado reiteradas medidas condenatorias contra las manifestaciones de paganismo. Así 
las condenas contra los adivinos del canon XIV del concilio de Narbona del año 589, las medidas contra los adivinos y 
sortílogos, contra la astrología o la recogida de hierbas medicinales para supersticiones y encantamientos de los cánones 
LXXI, LXXII y LXXIV del concilio II de Braga del año 572, o las condenas contra los adoradores de ídolos del canon XI del 
concilio XII de Toledo. 
(58) España Sagrada, tom. XXXII, p. 418. 
(59)Edición de J. Vielliard, Le guide du pélerin de Saint-Jacques de Compostelle, texte latin du XII siécle, édité et traduit en 
français d'aprés les manuscrits de Compostelle et de Ripoll, Macon, 1938, p. 24 s. 
(60) España Sagrada, tom. XXVIII, p. 281. 
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